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Maricel Mena López*
Para que água e comida não se acabem
Desafios para uma soberania 
alimentar da inclusão
ResumoEste artigo se propõe a debater a questão da água e da comida numa perspec-tiva inclusiva e solidária. Proclama o direito à alimentação para todos, não sem primeiro dialogar com nossa tradição bíblico-teológica, apontando algumas sime-trias sociais que provêm da antiga aliança entre política e religião, em contextos do Antigo e do Novo Testamento. A desconstrução da leitura monocultural da tradição bíblica e a abertura aos estrangeiros na tradição do povo israelita se convertem em uma das articulações desta reflexão, assim como a utilização de ferramentas para uma práxis de soberania alimentar com aqueles que padecem fome no mundo.
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Para que agua y comida no se acaben 
Desafíos para una soberanía alimentaria de inclusión
Resumen Este artículo se propone debatir la cuestión del agua y la comida, en una pers-pectiva inclusiva y solidaria. Proclama el derecho a la alimentación para todos, no sin antes dialogar con nuestra tradición bíblico-teológica, apuntando a algunas simetrías sociales que provienen de la antigua alianza entre política y religión, en contextos del Antiguo y del Nuevo Testamento. La deconstrucción de la lectura mono-cultural de la tradición bíblica y la apertura a los extranjeros en la tradición 
del pueblo israelita se convierte en una de las articulaciones de esta reflexión, así como el aporte de elementos para una praxis de soberanía alimentaria con aquellos que padecen hambres en el mundo.
Palabras clave: agua; comida; Biblia; pueblo; soberanía.
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So that water and food don’t end up
Challenges for food sovereignty inclusion
AbstractThis article aims to discuss the issue of water and food in an inclusive and caring perspective. Proclaims the right to food for all, not without dialogue with our biblical-theological tradition, pointing out some social symmetries that come from the old alliance between politics and religion, in the Old and New Testament contexts. The deconstruction of monocultural reading of the biblical tradition and openness to foreigners in the tradition of the Israeli people become in one of 
the joints of this reflection, as well as the use of elements for a practice of food sovereignty with those who suffer hunger.
Keywords: water; food; Bible; people; sovereignty.
1. IntroduçãoNos últimos tempos, desde 2007, estamos vivendo uma crise ali-mentar mundial, provocada pela alta dos preços dos produtos agrícolas e dos alimentos. Isso é, sem dúvida alguma, um dos graves problemas que os pobres enfrentam (SUMPSI, [S.d.])1, e somos, na maioria das vezes, observadores passivos desse acontecimento que adquiriu uma dimensão planetária. “A crise alimentar mundial causa a um terço dos 6 bilhões de habitantes no mundo o sofrimento da fome crônica, e aproximadamente 50% da humanidade sofre de diversas formas de má nutrição” (KUAN, [S.d.])2.Diante disso, cabe a nós perguntar: o que nossos governos es-tão fazendo para controlar essa crise mundial dos alimentos? O que nossas igrejas realizam a respeito? Creio que a questão da fome em nosso continente está intrinsecamente ligada a essas duas perguntas. A economia moderna, como adverte Amartya Sem (2011)3, tem sido substancialmente empobrecida pela crescente distância entre economia 
e ética. Isso se percebe no déficit de nutrição, saúde, educação e de recursos naturais que grandes grupos humanos têm hoje. Somemos a isso as atividades extrativistas de metais, como ouro, prata e cobre4, 
1 SUMPSI, José María. La crisis alimentaria mundial. Disponível em: <http://www.fundacioncajamar.es/mediterraneo/revista/me1502.pdf>. Acesso em: 1 jul. 2012. 2 KUAN, Judith. Factores de la crisis mundial de alimentos y los efectos generales para los 
países andinos. Disponível em: <http://cipotato.org/publications/pdf/004770.pdf>. 3 SEN, Amartya. “Las distintas caras de la pobreza”. Em: El color del progrés magazine online. Artigo publicado em: El País, 30/08/2011. Disponível em: <http://www.esi2.us.es/~mbilbao/
pdffiles/pobreza.pdf>. Acesso em: 9 jul. 2010.4 O cobre, chamado ouro azul, é um mineral usado na fabricação de artigos eletrônicos (como 
MP3, GPS, satélites artificiais, armas teledigitais, celulares, componentes de trens e nucleares), por sua capacidade de armazenamento de carga elétrica. A extração de cobre no Congo tem 
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e as atividades econômicas nas quais as pessoas e a terra ficam num segundo ou terceiro plano, depois das ganâncias.Conta também o estipulado pelos governos, como no caso co-
lombiano, no qual a Corte Constitucional na Sentença C-864 define a segurança alimentar como o grau de garantia que toda população deve ter para dispor e acessar, de modo oportuno e permanente, aos alimentos que cubram seus requerimentos nutricio-nais, tratando de reduzir a dependência externa e considerando a conservação e 
equilíbrio do ecossistema para benefício das futuras gerações. Nesse enunciado só se consideram os alimentos necessários para o desenvolvimento da população, mas não se pergunta pela aquisição deles por um grande número de pessoas para as quais a cada dia os recursos econômicos são mais baixos, com a concentração destes em mãos das multinacionais, com a perda da terra dos camponeses como 
consequência do conflito armado e suas possibilidades de cultivo para alimentar sua população (ALVARES ROA; GALEANO CORREDOR, 2010)5. A soberania alimentar é um direito dos povos, comunidades e 
países em definir as próprias políticas agropecuária e alimentar, de acordo com seus contextos sociais, culturais, políticos e ecológicos e visando a garantir a vida (ASOCIACIÓN CAMPESINA DE ANTIOQUIA)6. Esse princípio de vida, de harmonia e de plenitude anda em sintonia com valores pregados pelas instituições religiosas. Assim, a pergunta sobre por que devemos estudar em conjunto as questões religiosa e econômica se faz pertinente. Será pelo fato de nossas economias se-
rem justificadas por um tipo de deus que favorece os interesses dos mercados? Cremos em Deus e no mercado e pouco nos sensibilizamos diante da miséria humana. Somos indiferentes ante o fato de que 2/3 da população não tem acesso aos bens que o mundo globalizado ofere-ce. Praticamos uma religião sem amor e sem compaixão. Uma vez que 
causado a morte de centenas de milhares de pessoas e muitas outras foram desalojadas. Na Colômbia, sua extração, que leva quatro anos, está nas mãos de comerciantes internacionais, e o preço de uma tonelada oscila entre 40.000 e 60.000 dólares. In: Semana, 12 jul. 2012. Disponível: <http://www.semana.com/nacion/guerra-coltan/131652-3.aspx>. Acesso em: 12 jul. 2012. 5 ÁLVAREZ ROA, Marcela; GALEANO CORREDOR, Alejandro. Contexto normativo sobre seguridad alimentaria en Colombia, em: Primero la comida, ingredientes para el debate de soberanía, 
seguridad y autonomía alimentaria, Ecofondo, 2010.6 ASOCIACIÓN CAMPESINA DE ANTIOQUIA. La soberanía alimentaria y la voracidad del 
capital. 2006. Disponível em: <http://www.prensarural.org/spip/spip.php?article119>. Acesso em: 26 ago. 2012. 
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nossa medida é o prazer individual, não atendemos ao clamor de nosso 
semelhante e muito menos aos gemidos da criação (GEBARA, 1995)7. Vivemos no meio de crises: crise ecológica, crise energética, crise de água, crise de alimentos. Vida ameaçada pela falta de água e pão, por guerras, pela indiferença. Crise de existência.Tal preocupação se estende hoje a toda a igreja latino-americana, que sente urgência de um cristianismo não apenas protestante ou ca-tólico, mas preocupado também com a pobreza do mundo, realidade da qual evidentemente as minorias étnicas, as mulheres, os migrantes não estão à margem (JULIANO, 2004)8.Escrevo sobre este assunto como mulher negra, latino-americana, preocupada com a crise alimentar do Continente, porque creio que é possível que o pão chegue à mesa de todos, independentemente de nossa religião, classe social, nacionalidade, sexo, etnia, idade, etc. e porque sonho com uma comunhão solidária e inclusiva com os mais necessitados.Parto de um fato cotidiano, de uma preocupação planetária: água e comida. Em primeiro lugar porque vivemos em um continente em que milhares de pessoas morrem de sede e de fome. Em segundo lugar, porque há uma crescente feminização da pobreza (FERREIRA NOVELLINO, [S.d.])9, isto é, a preocupação e a falta diária de comida afetam especialmente a vida das mulheres. Em terceiro lugar, porque há comida que está sendo entregue na mão de poucos, e, segundo o princípio do Evangelho, a mesa deve ser bem repartida para que dela todos tomem parte.Creio que a análise política, econômica e social deve ser conside-rada a partir de um enfoque multidimensional de gênero, de classe e grupo étnico, sem se esquecer de incluir a deterioração ambiental do planeta. Tendo em vista essa perspectiva, analiso os textos do Primeiro Testamento nos quais o povo de Israel, em sua travessia pelo deserto, experimenta a falta de água e de comida (Ex 15,22-27 e 16,1-5), pergun-tando de maneira especial pela relação que se estabelece entre Israel e Egito a partir desses textos fundantes da fé israelita. A aproximação ao Segundo Testamento será feita com base no relato de Mc 7,24-30, em que uma mulher estrangeira interpela Jesus sobre o destino das 
7 GEBARA, Ivone. El gemido de la creación y nuestros gemidos. Revista de Interpretación 
Bíblica Latinoamericana – RIBLA, n. 21, 1995, p. 39.8 JULIANO, Dolores. Excluidas y marginales. Madrid: Ediciones Cátedra, 2004, p. 18.
9 FERREIRA NOVELLINO, María Salet. Os estudos sobre a feminização da pobreza e políticas 
públicas para mulheres. Disponível em: <http://www.abep.nepo.unicamp.br/site_eventos_abep/PDF/ABEP2004_51.pdf>. Acesso em: 26 ago. 2012. 
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migalhas de pão. Finalmente, proponho alguns desafios para nossa prática eclesial e comunitária10.
2. Não há água (Ex 15,22-27)O relato de milagre da transformação das águas amargas de Mara em águas doces (Ex 15,22-27) abre o ciclo das histórias ligadas ao tempo de permanência do povo no deserto, desse povo que foi liberto da escravidão no Egito (GRENZER, 2003)11. 
22 Fez Moisés partir a Israel do mar Vermelho, e saíram para o deserto de Sur; caminharam três dias no deserto e não acharam água. 23 Afinal, chegaram a Mara; todavia, não puderam beber as águas de Mara, porque eram amargas; por isso, chamou-se-lhe Mara. 24 E o povo murmurou contra Moisés, dizendo: Que havemos de beber? 25 Então, Moisés clamou ao SENHOR, e o SENHOR lhe mostrou uma árvore; lançou-a Moisés nas águas, e as águas se tornaram doces. Deu-lhes ali estatutos e uma ordenação, e ali os provou, 26 e disse: Se ouvires atentos a voz do SENHOR, teu Deus, e fizeres o que é reto diante dos seus olhos, e deres ouvido aos seus mandamentos, e guardares todos os seus estatutos, nenhuma enfermidade virá sobre ti, das que enviei sobre os egípcios; pois eu sou o SENHOR, que te sara. 27 Então, chegaram a Elim.Nesse trecho, o tema principal é a falta de água, questão dramá-tica por se tratar de um elemento vital, sem o qual o perigo de morte 
é iminente, ainda mais na geografia detalhada do texto: o deserto de Sur, nas proximidades de Mara e Elim. Seguindo pela narrativa, o texto se divide em quatro partes: 1) apresentação do problema; 2) protesto do povo; 3) clamor de Moisés; e 4) milagre das águas.
2.1 Apresentação do problema (v. 22-23)Nesse texto o povo de Israel vivencia a primeira experiência de perigo de morte durante a travessia pelo deserto, causada pela falta de água potável (v. 22). Eles passaram três dias no deserto sem encontrar água. A ação se inicia com um verbo só – “partiram” –, indicando o 
10 Ver estudos preliminares sobre os textos bíblicos escolhidos: MENA LÓPEZ, Maricel. Reflexões em torno da comida e da exclusão social numa perspectiva afro-americana. In: GAEDE NETO, Rodolfo; PLETSCH, Rosane; WERNER, Uwe (Org.). Práticas diaconais. Subsídios bíblicos. São Leopoldo: Sinodal/EST/CEBI, 2004, p. 191-205.11 GRENZER, Matthias. A cura do povo (Ex 15,22-27). In: Revista de Cultura Teológica, São Paulo, n. 45, 2003, p. 68. A tradução para o português usada na transcrição foi Almeida Revista e Atualizada da SBB [N.T.].
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trajeto do Mar Vermelho até o deserto, lugar onde ocorre a primeira crise do povo. Essa crise é dupla, como indica a duplicidade do advérbio “não”. Assim, depois de três dias de caminho, “não encontraram água” (v. 22); e quando chegaram a Mara, “não puderam beber água de Mara” (v. 23). O dramático está justamente na repetição da raiz mar (amargura, amargo), quatro vezes num único versículo (v. 23) – três vezes como substantivo e uma como adjetivo “amarga” (v. 23) –, indicando uma 
verdadeira crise, tanto fisiológica quanto da fé em Yahweh, o Deus que os tinha libertado (Ex 1-15). O texto nos apresenta uma situação limítrofe com a miséria. De-pois de três dias sem água e no deserto, encontraram águas salobras. Podemos supor o extremo sofrimento e a grande desilusão do povo ao beber daquelas águas que, em vez de gerar a vida, produziam morte por desidratação. As pessoas colocaram a esperança de seguir vivendo naquela água. O redator do texto ainda assim quer ensinar que a liber-dade só é possível depois de muito sofrimento e amargura.
2.2 Protesto do povo (v. 24)No v. 24 o povo manifesta sua inconformidade pela situação que padece no deserto. A raiz lûn (“murmurar”, “propagar rumores”), típica dos relatos de travessia pelo deserto, é uma das palavras preferidas pelo redator para indicar a relação tensa que se estabelece entre o povo e seu líder.As pessoas atuam com o único mecanismo de resistência do qual dispunham: a murmuração. “Então eles murmuraram contra Moisés” (v. 24). A situação limítrofe de falta de água potável faz que o povo busque uma saída de emergência. A voz e o grito se constituem numa ferramenta importante na busca de seu objetivo. Eles se dirigem a Moisés e este assume imediatamente o protesto, direcionando o cla-
mor do povo a Yahweh (v. 25) (GRENZER, 2003)12. Deus responde por intermédio de Moisés.
2.3 Milagre das águas (v. 25-27)
Diante dessa situação, Moisés eleva seu clamor a Yahweh. O verbo “clamar”, “invocar” denota a necessidade de uma urgente intervenção 
de Yahweh no panorama. Essa invocação chama nossa atenção porque não há detalhes do que Moisés diz. É uma exclamação desesperada, pois como guia ele tem um dever moral com o povo, mas sozinho não 
12 GRENZER, Matthias. A cura do povo (Ex 15,22-27). In: Revista de Cultura Teológica, São Paulo, n. 45, 2003, p. 71.
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pode resolver o problema, só o Deus que o enviou tem o poder para 
fazê-lo. E é isso o que efetivamente ocorre: “e Yahweh lhe mostrou uma árvore; lançou-a Moisés nas águas, e as águas se tornaram doces” (v. 25). A resposta de Deus é igualmente imediata.O verbo traduzido como “mostrar” é yarah (“indicar”, “ensinar”, “instruir”)  (WAGNER, 1973)13 e é próprio da linguagem sapiencial (Jó 6,14; 8,10; Pv 4,4); indica uma relação entre o mestre e o discípulo. 
Pois se há quem ensina também há quem recebe a instrução. Yahweh explica Moisés sobre uma planta que ele deverá lançar na água (v. 25), com isso as águas de Mara se tornam doces (v. 25).Os versículos 25b-26 são atribuídos a uma tradição posterior deu-teronomista14, pela referência à lei, ao direito e aos mandamentos, o interesse teológico da narrativa recai nesses versículos. Aqui o direito não é formulado por um rei ou faraó, nem pelo templo ou pelos sacer-dotes. A vontade de Deus e a justiça aparecem acima de tais institui-ções e interesses (CRÜSEMANN, 2002)15. Se os camponeses que foram resgatados da subserviência dos faraós quiserem manter a liberdade (econômica e política, mas, sobretudo, religiosa), devem sempre seguir a lei e a um culto, talvez mais modesto que aquele implantado pelos reis. Esse é o fundamento da fé israelita.
Desse modo, Yahweh se revela como mestre, como aquele que es-cuta o grito do povo (Ex 2,23-25). Ele o ajuda e convida a comunidade a fazer com que sua vida dependa da obediência a uma ordem social 
(LOHFINK, 1988)16 e a esperar a salvação a partir dessa ordem. A obe-diência é, então, uma exigência primeira e fundamental. Na linguagem moderna, diríamos que aqui está se dando uma luta de classes e que os pobres querem evitar ser totalmente submetidos pelos antigos 
senhores; devem manter, a partir desse momento, total fidelidade a 
Yahweh, o Deus que os está acompanhando, que provê ao povo a água e garante sua salvação. A raiz rafa’ (“sarar”, “curar”) permite entender o milagre de Mara como um ato de cura das águas. Há uma relação direta entre a água 
13 WAGNER, Siegfried. “hry, yârâh”. In: Theologisches Wörterbuch zum Alten Testament. 
Stuttgart: Kohlhammer, 1973, p. 909-916.14 Para Brevard CHILDS, Exodus, 266-267, o v. 25 forma parte do texto original da tradição javista (J) e o v. 26 é obra de um segundo redator deuteronomista. 15 CRÜSEMANN, Frank. A Torá: Teologia e história social da lei do Antigo Testamento. Petrópolis: 
Editora Vozes, 2002, p. 49.16 LOHFINK, Norbert. Ich bin Iahweh, dein Arzt (Ex 15,26): Gott, Gesellschaft und menschliche Gesundhait in einer nachexillischen Pentateuchbearbeitung (Ex 15,25b.26). In: Studiem zum 
Pentateuch. Stuttgart: Katholisches Bibelwerk, 1988, p. 143.
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doce e a normativa, é como dizer entre a água e a lei. A vida do povo depende da obediência à lei. Cada vez que o povo murmura, esse é um ato de desobediência ao sacerdote Moisés. Nesse sentido, a falta de água é uma prova (nasah) de Deus.
Yahweh escuta o grito em favor do povo, e o milagre das águas ocorre, mas não sem uma condição ou exigência: obediência à lei e aos mandamentos. Depois eles terão muita água e sombra para seu descanso. Mas o texto ainda nos dá outra informação: a cura ocorrerá 
somente para a comunidade dos filhos de Israel e as enfermidades continuarão para o povo que o oprimiu, isto é, o Egito. Essa lógica de vida para uns e morte para outros tem permeado nosso universo reli-gioso e social, e é aquela que permite que sejamos indiferentes à dor humana. Em Ex 16,3 é recordada a abundância de carnes nas panelas do Egito, portanto a escravidão egípcia não tinha as conotações das atuais; quem trabalhava tinha direito à comida. Todavia, depois das pragas é de se supor que a pergunta pelo que se vai beber e o que se vai comer também tenha sido feita pelo povo do Egito diante das águas apodrecidas e das enfermidades enviadas pelo Deus de Israel.A ação de Deus se manifesta mais uma vez ao chegarem a Elim (v. 27): “onde havia doze fontes de água e setenta palmeiras”. No meio do deserto seco e escaldante encontraram água e sombra. Esses dois elementos da natureza – água e palmeiras – foram a única esperança que eles tiveram para seguir vivendo. Assim, não há dúvida, o Deus dos israelitas atua a favor dos pobres, no meio do deserto, provendo-lhes um lugar para o repouso. Mas ainda falta uma coisa: comida (MENA LÓPEZ, 2004)17!
3. Não há pão (Ex 16,1-5)
1 Partiram de Elim, e toda a congregação dos filhos de Israel veio para o deserto de Sim, que está entre Elim e Sinai, aos quinze dias do segundo mês, depois que saíram da terra do Egito. 2 Toda a congregação dos filhos de Israel murmurou contra Moisés e Arão no deserto; 3 disseram-lhes os filhos de Israel: Quem nos dera tivéssemos morrido pela mão do SENHOR, na terra do Egito, quando estávamos sentados junto às panelas de carne e comíamos pão a fartar! Pois nos trouxestes a este deserto, para matardes de fome toda esta multidão. 
17 MENA LÓPEZ, Maricel. Reflexões em torno da comida e da exclusão social em uma perspectiva afro-americana. In: GAEDE NETO, Rodolfo; PLETSCH, Rosane; WERNER, Uwe (Org.). Práticas 
diaconais. Subsídios bíblicos. São Leopoldo: Sinodal/EST/CEBI, 2004, p. 195.
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4 Então, disse o SENHOR a Moisés: Eis que vos farei chover do céu pão, e o povo sairá e colherá diariamente a porção para cada dia, para que eu ponha à prova se anda na minha lei ou não. 5 Dar-se-á que, ao sexto dia, prepararão o que colherem; e será o dobro do que colhem cada dia.Nesse trecho o tema central é a falta de pão. Depois de quinze dias de travessia pelo deserto, a comunidade levanta um novo protesto. Pela sequência literária o texto se divide em duas partes: 1) novo protesto 
do povo; e 2) resposta de Yahweh.
3.1 Novo protesto do povo (v. 1-3)Partindo de Elim, chegam ao Deserto de Sur, depois de um mês e meio de travessia. Novamente outra situação limítrofe de miséria se repete e nova murmuração contra Moisés e seu irmão Arão é lançada pelo povo. Para a comunidade é impossível pensar que o Deus que a tirou do Egito vai deixá-la morrer de fome, por isso recorda a abun-dância de carne e de pão no Egito.
3.2 Resposta de Yahweh (v. 3-5)
Yahweh se comunica novamente com Moisés, prometendo-lhe uma 
chuva de pão, isto é, pão diário para toda a comunidade dos seus filhos. 
Fica claro que essa situação não é mais uma prova para verificar se o povo de fato está caminhando sob sua instrução.O autor desses textos nos apresenta a imagem de um Deus bondoso e de solidariedade incondicional com a dor e com o sofrimento humano. 
Em Ex 15,26 são colocadas as seguintes palavras na boca de Yahweh: “Nenhuma enfermidade que impus ao Egito porei sobre ti, pois eu (sou) aquele que (está) te curando”. Isso quer dizer que o poder de Deus se estende também até esse país considerado opressor. Mas aqui Deus age diferente: mostra-se implacável com aqueles que propiciam sofrimento aos israelitas e com aqueles que não seguem sua lei. Então, será que essa teologia não é mais que uma estratégia catequista que o autor do Êxodo quer nos apresentar? Nas entrelinhas podemos perceber uma 
luta política em formato de conflito religioso.Pelo contexto literário, a cura tem como objetivo o povo oprimido (v. 24). Dos que foram libertados da escravidão, queremos dizer de uma comunidade inteira e não de pessoas individuais, assim como as enfermidades (v.26) foram impostas a uma sociedade inteira e não so-
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mente ao faraó. Essas doenças (MENA LÓPEZ, 2004)18 estão inseridas 
no contexto anterior, relativo às dez pragas (Ex 7,14-11,10; 12,29-34). Água transformada em sangue, peixes mortos, água que cheira mal (Ex 
7,18), peste (8,10), morte do rebanho (9,6), mosquitos (8,12), moscas 
(8,17), tumores e úlceras nas pessoas (9,9), chuva de pedras sobre os 
campos (9,25), trigo e cevada danificados (9,31), gafanhotos comendo as plantações (10,5), trevas (10,21) e a morte dos primogênitos (11,5). Aqui vemos uma agressão e uma devastação implacáveis contra a natureza e contra as pessoas. Então, como um Deus que é amor provoca esse desastre ecológico? Como é possível que, para atuar no coração de uma pessoa – o faraó de um sistema político –, muitos inocentes tiveram que morrer? A teologia desses versículos se torna evidente: o 
poder opressor é combatido com o poder destrutivo de Yahweh, que manifesta sua solidariedade incondicional com o sofrimento do povo. Ou seja, quais são as implicações que essa teologia, em parte retributiva, tem para as comunidades pobres latino-americanas? Será que a falta de água potável, de comida e de saúde para as crianças e anciãos pode ser entendida como castigo divino ou como falta de políticas públicas mais humanas dos governantes de nossos países?Partindo do caráter literário e catequético do autor, quero imaginar um Deus benevolente com seus vizinhos, com os que fazem parte de seu clã exclusivo. Isso é importante para entender que há outro lado nessa moeda e que assim como nessa oportunidade o Egito represen-tou o mal, em outras se converteu num importante aliado de Israel19. Percebe-se, então, um problema político e religioso de fundo.
No Egito o faraó era tratado como um deus e confirmado como tal 
por edificações magníficas. A relação entre religião e poder político é evidente em quase todas as nações do mundo moderno, com exceção dos países comunistas, que apelam às religiões substitutivas para 
justificar seu sistema. É claro, então, que “a imagem bíblica de Deus como defensor do pobre e do oprimido é pouco comum, pelo menos 
algo singular” (PIXLEY, 2002, p. 10)20. Não é a única imagem de Deus na Bíblia, mas é a mais importante.
18 MENA LÓPEZ, Maricel. Religión, dolencia y sanación. Una aproximación a las plagas de Egipto (Ex 7-11). Revista de Interpretación Bíblica Latinoamericana, 49, 2004, p. 7-16.
19 Sabe-se que os vizinhos viviam muito próximos do povo de Israel, especialmente no período patriarcal, durante a monarquia davídica, durante os séculos VIII e VII no estado nascente de Judá, na literatura profética e sapiencial etc.20 PIXLEY, Jorge. Deus, um pomo de discórdia na Bíblia Hebraica. In: As muitas vozes da Bíblia. Petrópolis: Vozes, 2002, p. 10.
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Mesmo quando o texto nos apresenta a história do povo israelita antes de se tornar uma nação, os egípcios já representavam um perigo de fragmentação da unidade israelita em construção. Esse é um elemen-to paradoxal, uma vez que existe em Israel a crença de que muitas das tradições israelitas foram construídas no Egito (MENA LÓPEZ, 2006a)21; entretanto, algumas delas foram desenroladas em total contraposição às práticas dos povos vizinhos.
As relações de Israel com os povos estrangeiros são conflitivas, e isso gera uma atitude de repúdio a estrangeiros, imigrantes, princi-palmente de países nos quais a religião cristã predomina. Esse fato é 
estranho, pois podemos afirmar que a Bíblia foi um livro escrito por es-trangeiros e para estrangeiros (RAMÍREZ, 2003)22. Abraão nasceu em Ur e viveu como estrangeiro de Canaã ao Egito (Gn 11,27-31); Isaac viveu em Israel e em Gerar (Gn 26); Moisés nasceu no Egito e viveu em Midiã 
(Ex 2); José nasceu em Canaã e viveu no Egito (Gn 39); Paulo nasceu em Tarso e morreu em Jerusalém; e assim a lista se torna interminável.A problemática da exclusão de estrangeiros constitui um lugar importante na mentalidade do povo de Deus, os mesmos que se con-sideram como um grupo de “arameus errantes” (Dt 26,5). Por isso, sem querer legitimar regimes totalitários e excludentes, desejamos compreender que os povos africanos (Egito) também são destinatá-rios desse projeto de vida; o pão também é um direito deles e dos afrodescendentes. Esses povos devem ser indenizados pelo constate saque, escravidão e extermínio, tanto no Continente como na diáspora (MACHADO CAICEDO, 2012)23. Só assim é possível pensar num Deus verdadeiramente humano e solidário com aqueles que não tiveram o privilégio, segundo a tradição, de ser chamados para essa ceia comum.
4. Há migalhas (Mc 7,24-30)
24 Levantando-se, partiu dali para as terras de Tiro e Sidom. Tendo entrado numa casa, queria que ninguém o soubesse; no entanto, não pôde ocultar-se, 25 porque uma mulher, cuja filhinha estava possessa de espírito imundo, tendo ouvido a respeito dele, veio e prostrou-se-lhe aos pés. 
21 MENA LÓPEZ, Maricel. La herencia de las diosas. Egipto y Sabá en los tiempos de la monarquía salomónica. Revista de Interpretación Bíblica Latinoamericana, n. 54, p. 34-47, 2006.22 RAMÍREZ, José E. El extranjero, la viuda y el huérfano en el Antiguo Testamento. San José: CEDEPCA-UBL, 2003.23 MACHADO CAICEDO, Martha Luz (Ed.). La diáspora africana. Un legado de resistencia y 
emancipación. Nationaal Instituut Nederlands slavernijverlenden Em: eefenis-NiNsee, Fundación Universitaria Claretiana, Univerdidad del Valle, 2012.
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26 Esta mulher era grega, de origem siro-fenícia, e rogava-lhe que expelisse de 
sua filha o demônio.  27 Mas Jesus lhe disse: Deixa primeiro que se fartem os filhos, porque não é bom 
tomar o pão dos filhos e lançá-lo aos cachorrinhos. 28 Ela, porém, lhe respondeu: Sim, Senhor; mas os cachorrinhos, debaixo da mesa, comem das migalhas das crianças. 
29 Então, lhe disse: Por causa desta palavra, podes ir; o demônio já saiu de tua 
filha. 30 Voltando ela para casa, achou a menina sobre a cama, pois o demônio a deixara.Como um judeu, Jesus de Nazaré é herdeiro de uma tradição se-
gundo a qual a comida tem um valor primordial (SOUSA, 1998)24. Há muitas passagens nos Evangelhos Sinóticos que corroboram isso. O milagre da multiplicação dos pães se assemelha ao milagre no Deserto de Sur. É também uma das passagens mais importantes da comunida-de de seguidores e seguidoras de Jesus, que reconhecem no gesto de compartilhar o pão uma síntese da Páscoa, com um novo cordeiro: “isto é meu corpo” (Mc 14,22), “isto é meu sangue” (Mc 14,22). A comida para essa comunidade é uma espécie de realidade da ressurreição. E parece que a mulher siro-fenícia de Mc 7,24-30 sabe muito disso, pois utiliza justamente a metáfora da comida – migalhas de pão – para 
conseguir a cura da filha. Por isso escolhemos justamente esse texto para estabelecer uma correlação com nosso tema do pão e da água nos relatos do Êxodo.Considero importante anotar que na comunidade de Mateus essa mulher é originária de Canaã (Mt 15,21-18) e não da Síria. Pela história de Israel é quase impossível pensar em uma comunhão entre Canaã e Israel, pois os canaanitas são considerados politeístas e perigosos para o nacionalismo religioso dos judeus. Nas genealogias de Gn 10 
nos é informado que Canaã é filho de Cam, o país dos povos africanos; o que se quer dizer é que a comunidade de Mateus aceita compartilhar o pão com os povos da África (MENA LÓPEZ, 2006b)25, pois, de fato, a comunhão com o mundo grego pode ser entendida como menos pro-
blemática. No final das contas, a tradição greco-romana é muito bem aceita pelo cristianismo, dado que este tem herança helênica, aquela que tem sua continuidade na civilização europeia e que constituiu o “modelo” civilizatório que devia ser construído no futuro. Entretanto, 
24 SOUSA, Vilson Caetano. Para que a comida não se estrague. In: Existe um pensar teológico 
negro? São Paulo, Paulinas, 1998, p. 128. (Colección Atabaque).25 MENA LÓPEZ, Maricel. Raíces afro-asiáticas en el mundo bíblico. Desafíos para la exégesis y hermenéutica latino-americanas, afro-asiática. Revista de Interpretación Bíblica 
Latinoamericana, n. 54, p. 21-24, 2006. 
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o critério de estudo de Mc 7,24-30 é justamente a passagem de um cristianismo culturalmente “monocêntrico” para outro “multicêntrico”, isto é, que aceite as diferenças culturais e religiosas existentes em nosso continente e que dialogue com outros centros.O encontro de Jesus com a mulher siro-fenícia faz parte de um conjunto mais amplo de encontros, palavras, gestos e milagres de Jesus relatados na obra de Marcos. Em Mc 7,24-30 é encontrada uma série 
de símbolos como pão, cura, diálogo e conflito, familiares na leitura de todo o Evangelho de Marcos. Depois de situar o texto dentro de seu contexto, tentaremos ver mais de Mc 7,24-30, destacando de forma 
especial os conflitos revelados. Vamos ao texto.
4.1 Jesus chega à região de Tiro (Mc 7,24)Marcos situa o texto de Jesus com a mulher siro-fenícia na cidade de Tiro, na Fenícia, território da Síria (LIMA, 2001)26. Por estar loca-lizada na zona costeira ao norte da Galileia, as relações comerciais entre Israel e Síria eram intensas desde tempos muito antigos da 
história israelita (1Rs 9,10-14), mas também conflitivas. Por exemplo, no tempo dos profetas, Tiro foi condenada por ser uma cidade muito rica, por ter alianças com outros impérios e, consequentemente, por praticar outra religião fora do javismo (Is 23,1-18). O encontro de Jesus não acontece no interior da cidade, mas no campo, numa região de fronteira, onde pelo menos três culturas diferentes convergiam: judaica, fenícia e helenística. Ali era possível a convivência em meio às tensões étnico-culturais e econômicas próprias dos territórios de fronteira (LIMA, 2001)27.Vemos então como o judeu-cristianismo foi forjando sua identidade política, cultural e religiosa em permanente confronto com culturas e religiões limítrofes. Podemos dizer, então, que o texto sai da dinâmi-ca exclusivista determinada pela pureza de raça da antiga lei e pelas fronteiras constrói novas identidades políticas e religiosas.
4.2 A situação (Mc 7,25-26)Jesus vai até a região de Tiro justamente para visitar os judeus residentes na vizinhança. Quer permanecer no anonimato (v. 24), mas não consegue, pois uma mulher de origem grega, quer dizer, gentia, 
26  LIMA, Silvia Regina de. En territorio de frontera: una lectura de Marcos 7,24-30. San José: DEI, 2001.27 LIMA, Silvia Regina de. En territorio de frontera: una lectura de Marcos 7,24-30. San José: DEI, 2001, p. 106.
42
escuta falar sobre ele, vai à casa onde está e pede pela cura de sua 
filha enferma (v.25-26). Seu apelo ou grito, como expressado em Mt 15,22, é uma continuidade do grito do êxodo de muitos povos, cultu-ras e grupos excluídos que ainda hoje continuam fazendo teologia a partir do grito. A mulher se lança aos pés de Jesus e suplica pela cura 
da filha que estava possuída por um espírito impuro. Ela, sendo pagã, 
não tem problema de procurar por Jesus; os que tinham dificuldades com a convivência com os pagãos eram os judeus.
4.3 A resposta de Jesus (v. 27)A resposta de Jesus é a seguinte: “deixa primeiro que se fartem os 
filhos, porque não é bom tomar o pão dos filhos e lançá-lo aos cachor-
rinhos” (v. 27). Aqui são revelados os conflitos étnico-raciais existentes 
entre judeus e estrangeiros – primeiro deixa que se saciem os filhos pois não fica bem tirar o pão deles e jogar aos cachorros (gentios) – e também tensões de gênero (entre homens e mulheres) e de classe 
(entre ricos e pobres). Jesus, fiel às normas de sua religião, lança uma dura comparação: crianças e cachorros são equiparados aos judeus e aos gentios.
4.4 A reação da mulher (v.28)Ela não apenas aceita, mas amplia a comparação de Jesus. Sua voz nos indica sabedoria e criatividade retórica ao responder: “sim, Senhor; mas os cachorrinhos, debaixo da mesa, comem das migalhas das crianças”. A mulher introduz uma discussão teológica a favor de 
sua filha. Ela personifica a Sophia28 e se apresenta como uma mestra, assim como Jesus também é um mestre. Em suas palavras, faz uma forte crítica ao nacionalismo exclusivista dos judeus; entende que da mesa solidária os animais também comem.Desse modo, ela representa a voz das mulheres que são excluídas e marginalizadas no discurso bíblico e teológico cristão; rompe com qualquer preconceito que minimiza a sabedoria das mulheres e esta-belece um diálogo inclusivo entre judeus e gentios. A palavra dela é 
uma ameaça ao conflito racial e social implícito.
28 Sobre a personificação da sabedoria-Sophia, cf. JOHNSON, Elizabeth. La que es. El misterio de Dios en el discurso teológico feminista. Herder, Barcelona, 2002; SCHÜSSLER FIORENZA, Elizabeth. En memoria de ella. Una reconstrucción teológico-feminista de los orígenes del cristianismo, Desclée de Brouwer, Bilbao, 1989; MURPHY, R. E. The Personification of Wisdom. 
In: DAY, J.; GORDON, R. P.; WILLIAMSON, H. G. M. (Ed.), Wisdom in Ancient Israel. Essays in 
Honour of J. A. Emerton, University Press, Cambridge 1995.
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4.5 A reação de Jesus (v. 29-30)
Jesus aceita a fundamentação teológica da mulher e a cura da filha 
dela se torna realidade (v. 29-30). Ele compreende que a vontade do Pai se manifesta no encontro com aqueles que mais necessitam; por isso, a atitude da siro-fenícia abre um novo horizonte na vida de Jesus. As-sim, observamos que a pedagogia de Jesus inclui também parte de seus conhecimentos. Sua atitude nos revela um Jesus humano que se deixa interpelar pelos setores mais marginalizados da sociedade e nos chama para que atuemos assim, respeitando nossas formas diferentes de ser.Este rápido estudo do texto interpela pela necessidade de superar os preconceitos que temos com relação às mulheres. Convida a revisar nossa vida cotidiana, a linguagem prejudicial que contribui para maus--tratos até mesmo dos animais. Essa linguagem nos revela que vivemos numa sociedade doente e que essa enfermidade produz marginalização psicológica e social em pessoas e grupos. Que as exclusões sociais pro-vêm do racismo, do sexismo e dos antissemitismos que se manifestam por meio de palavras e discursos. Nossa retórica é uma ferramenta que serve tanto para dominação como para libertação, isto é, pode produzir tanto a vida quanto a morte. Como cristãos, nosso compromisso é com a vida, nosso compartilhar solidário deve ir além de nossas fronteiras religiosas e eclesiais.
5. Para que água e comida não se acabemPara que a comida não se acabe temos que entrar no debate com as políticas neoliberais que promovem a fome e a exclusão social em nossos países. Como temos argumentado, as questões políticas estão ligadas aos poderes econômicos e religiosos. Para vencer a fome e a exclusão social precisamos tomar em conta que a globalização (HINKELAMMERT, 2010)29 
opera com categorias religiosas, e não exatamente com as mais flexíveis e humanizadoras, mas com as mais rígidas e desumanas. Há uma parte do mundo que não participa das vantagens da globalização [...] por exemplo, na África subsaariana, onde não chegam capitais de nenhum tipo, o comércio exterior tem sido reduzido e o único movimento de pessoas é aquele que permite a seus cidadãos escapar da pobreza, das enfermidades e da exclusão. (ESTEFÁNIA, 2002, p. 32)30 
29 HINKELAMMERT, Franz J. Yo vivo si tú vives. El sujeto de los Derechos Humanos. ISEAT, 2010.30 ESTEFANÍA, Joaquín. El fenómeno de la globalización, en 10 palabras clave sobre globalización. 
TAMAYO-ACOSTA, Juan José (Ed.). Editorial Verbo Divino, 2002, p. 32.
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Temos que estar conscientes de que este esquema é coercitivo e quando consegue nos convencer por seus resultados, o faz com o em-prego da força. Proclama que fora do modelo neoliberal não há salvação, porque deixa de fora a maior parte da população do Terceiro Mundo e alguns setores do Primeiro Mundo. As relações do neoliberalismo com os povos empobrecidos não se regem pela lei da justiça e da equidade, 
mas pelas leis de exploração e destruição (TAMAYO-ACOSTA, 2003)31. E é aqui que devemos ter um sentido crítico para captar em qual momen-to as questões políticas e religiosas se fundem. Uma teologia libertadora deve estar atenta para descobrir os embustes que se escondem por trás dos dogmas da economia neoliberal. Devemos recorrer à tradição de Israel para revelar os mecanismos sutis que promovem assimetrias raciais, sociais e religiosas na construção do povo israelita.Para que o pão, a água e o planeta não se acabem é importante 
que tenhamos uma consciência ecológica. Pessoalmente, me identifico como uma feminista cristã com uma preocupação especial pela ecologia 
e pela causa da morte do planeta. E me é difícil demais crer num Deus que legitime a morte do planeta, por isso reforço a necessidade de crermos num Deus solidário com a vida das mulheres empobrecidas, pois as questões ecológicas, por conta da estrutura hierárquica e da divisão do trabalho, recaem sobre os ombros das mulheres, especial-mente as negras, que vivem na periferia das cidades, justo onde o luxo 
e as águas podres confluem.
São elas que enfrentam as longas filas em hospitais com seus fi-lhos, enfermos pela intoxicação no corpo e pela pele, por enfermidades causadas pela ingestão de restos fecais ou moribundos pelo excesso de mercúrio no corpo ou pela fome. Sobre elas está a responsabilidade 
da saúde, da falta de água potável quando os filhos precisam dela para 
beber. Isso nos desafia a respeitar as mulheres que são desrespeitadas pelo sistema patriarcal e a respeitar a natureza explorada pelo siste-ma capitalista (GEBARA, 2001)32. Como nos adverte a ecofeminista e economista María Mies, “se nos perguntarmos por que as mulheres são as principais vítimas das reformas do neoliberalismo, titubeamos. Porque o status das mulheres é baixo em todos os rincões do mundo: não tem poder de negociação e não podem fazer crescer, aproveitar 
31 TAMAYO-ACOSTA, Juan José. Nuevo Paradigma Teológico. Madrid: Editorial Trotta, 2003, p. 187.32 GEBARA, Ivone. Ecofeminismo, um jeito de abraçar as diferenças e construir um mundo diferente. Entrevista com Ivone Gebara, por Maricel Mena López. Mandrágora, São Bernardo do Campo, ano 6, n. 6, p. 80, dez. 2000. 
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seu ‘capital humano’” (MARIA MIES, 2001)33. É preciso, pois, que os Estados assumam a equidade de gênero como uma realidade em todos os setores econômicos, sociais, políticos etc.Para que o cristianismo recupere seu sentido original, a água e o pão não podem acabar, pois, como nos ensinou a mulher siro-fenícia, até as migalhas têm seu valor. Pão que acaba representa povo que acaba. Como Jesus, precisamos ter a coragem de incorporar em nossa vivência novas experiências de Deus e apostar na preservação da vida.É necessário que os governos garantam o acesso físico aos alimentos e à água para as populações em estado de vulnerabilidade. 
Esse é um desafio para os povos do Terceiro Mundo. Mas como será possível? Há que se ter vontade política. Por que não organizamos as cidades em torno da água e não colocamos a natureza e o campo no centro das decisões de planejamento urbano? Água é vida, e desgraça-damente em nossas áreas urbanas latino-americanas os rios que cruzam as cidades estão contaminados. Não bastam boas intenções; temos que tomar consciência disso, devemos impulsionar programas para o 
aumento progressivo dos recursos, a fim de sermos autossustentáveis em matéria de soberania alimentar (COLÔMBIA, 2012)34.Para que a comida não se acabe e chegue a todas as mesas, deve-mos possibilitar a abertura de nossas fronteiras eclesiais, abraçando 
as diferenças. Isso, sem dúvida, nos desafia para a necessidade de uma igreja mais aberta e plural, de tal forma que o cristianismo que pregamos se engrandeça.Para que o pão chegue a todas e todos deve haver um diálogo transparente e uma renúncia das assimetrias e absolutismos religio-sos, políticos e econômicos. Ao renunciar aos absolutismos estamos propondo uma revisão de nossas verdades e uma abertura à inclusão social, até mesmo daquele que não é parte de nosso território geográ-
fico, social, cultural e religioso.Para acabar com a fome e a exclusão social, a vida deve ser motiva-ção primeira, pois foi pela vida das excluídas e excluídos que Jesus foi 
crucificado pelo império romano e ressuscitado pelo Deus dos pobres. 
A vida de empobrecidos e empobrecidas continua nos desafiando à ca-pacidade de fazermos uma revisão dentro, isto é, no interior de nossas 
33 MIES, Maria. Le travail des femmes: pilier de la mondialisation. Les Pénélopes, 2001. Disponível em: <http://www.penelopes.org/archives/pages/docu/mondiali/travail0102.htm>. 34 Plan de desarrollo económico, social, ambiental y de obras públicas para Bogotá D.C. 2012-2016. Disponível em: <http://www.bogota.gov.co/portel/libreria/pdf/
Acuerdo489de2012Plandedesarrollo2012-2016.pdf>. Acesso em: 26 ago. 2012. 
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culturas e religiões, a fim de que o princípio da vida plena se conserve para os mais excluídos: mulheres, negros, indígenas, crianças e anciãos.Finalmente, creio que tanto a marginalização quanto a exclusão são lugares teológicos importantes nos quais nossa prática solidária se deve desenvolver. A partir dessas experiências é possível reformular os conteúdos fundamentais de nossa fé e assumir um compromisso com a sociedade em busca de uma vida digna para todas e todos. Quem sabe se, ao eliminarmos essas situações de marginalização e exclusão, novas teologias, mais humanas, possam realmente surgir. Teologias comprometidas com a integridade da vida, do ecossistema, da mudança climática, da soberania alimentar em prol da continuidade da vida para nossa descendência.(Tradução: Lília Dias Marianno)
